




Avui tothom parla de la lectio divina:1 l’expressió i la terminologia són
antigues; de fet, remunten a l’espiritualitat pre-monàstica, amb probables arrels
origenianes, però és un sistema de lectura que s’ha envigorit i consolidat a
l’època monàstica i patrística. Al llarg de més d’un mil·lenni constituí el nucli
típic de la vida espiritual i el mètode que ha donat origen a nombrosos sermo-
nes i commentaria bíblics. Darrerament ha conegut una forta embranzida, a
partir del 1970 i, d’una manera especial, en els últims 25 anys. La bibliografia
sobre el tema és abundant, sobretot en italià i francès.2 Si en un primer moment
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1. La primera ambiguïtat neix del fet d’haver oblidat allò que és la lectio divina en els seus
orígens, donant-li així un sentit reductiu. A la primeria, en els segles iii o iv, a ningú li hauria
passat pel cap d’intitolar una conferència: «La Bíblia en la lectio divina», perquè l’expressió lec-
tio divina designa la Bíblia mateixa, i no el temps, més o menys llarg, transcorregut en la seva
lectura. Cf. Cebrià de Cartago, «Sit in manibus divina lectio». De zelo et livore 16,1.294, éd.
M. Simonetti, Turnhout 1976, Corpus Christianorum series latina. La lectio divina no és, doncs,
una pràctica, sinó l’ensenyament mateix rebut de Déu a través de l’Escriptura, més escoltada que
no pas llegida.
2. Tot seleccionant, indiquem pel seu rigor i utilitat: B. Secondin – T. Zecca (ed.), Parola
di Dio e Spiritualità, Roma 1984; W. Egger, Alla scuola della Parola di Dio. Sussidio per la
lettura personale e comunitaria della sacra Scrittura, Bologna 1990. L’obra d’aquest gran
biblista, bisbe de Brixen, constitueix una de les millors contribucions per a la clarificació del
tema. La seva mort prematura privà el Sínode sobre «La Paraula de Déu en la vida i en la missió
de l’Església», del qual ell n’era el secretari, d’una veu serena i lúcida; M. Masini, La lectio
divina. Teologia, spiritualità, metodo, Cinisello Balsamo 1996; B. Secondin, «Lectio divina:
natura e prassi. La parola di Dio fonte privilegiata di esperienza spirituale», en H. Alphonso
(ed.), Esperienza e spiritualità, miscellanea in onore di C. A. Bernard, Roma 1995, 63-91. En
francès, Aa.Vv., «Lectio divina et lecture spirituelle», en Dictionnaire de Spiritualité IX, Paris
amb la lectio divina es volia «actualitzar» la meditació o oració mental, des-
prés s’ha vist que es tractava de quelcom més original i vital: es tracta d’una
lectura orant de la Paraula a fi de desvetllar una obediència total i incondicio-
nal a Déu que parla. Els pares grecs es refereixen a aquesta escolta com a
hypakoé, és a dir, escolta obedient, que és plenitud del verb i no solament del
llibre, transformació de vida i no solament coneixement devot. 
Però també és un fet que en aquesta creixent atenció i fins i tot entusiasme
per la lectio divina s’hi barregen de tant en tant tendències de refús de l’exege-
si històrico-crítica, tendències que es feren també paleses en el Sínode dels
Bisbes sobre la «Paraula de Déu en la vida i en la missió de l’Església», cele-
brat a Roma del 5 al 26 d’octubre de 2008. Aquestes tendències es noten més
en autors que no són exegetes, i que consideren el mètode històrico-crític com
a segrestador de la Bíblia. L’exegeta catòlic certament no pot ignorar els dife-
rents actes de lectura eclesial que precedeixen la seva activitat confessant i
científica i en constitueixen el seu horitzó indefinit. Però l’exegeta sap que el
mètode històrico-crític és «indispensable per fer captar el dinamisme històric
que anima l’Escriptura i per manifestar la seva rica complexitat»,3 un mètode
exigit per la «naturalesa mateixa dels textos bíblics». Per altra banda, hi ha la
qüestió de com articular aquest mètode amb les diferents altres entrades possi-
bles en el text bíblic.4 Sobre aquest punt el Sínode de la Paraula no ha clarificat
gaire les coses ni a nivell estrictament exegètic ni a nivell pastoral. És cert que
en els núms. 25-27 s’expressa la necessitat de superar el dualisme entre exege-
si i teologia, necessitat expressada en la intervenció de Benet XVI en el debat
sinodal el 14 d’octubre de 2008.5 Però la intervenció del papa, tenint en compte
FREDERIC RAURELL456
1975, 470-510; M. Oury, Chercher Dieu dans sa parole. La lectio divina, Chambray-Les-Tours
1986; Ch. Dumont, «La “lectio divina” pour prier», Collectanea Cisterciensia 59 (1997) 13-25. 
3. Pontifícia Comissió Bíblica, La interpretació de la Bíblia en l’Església, Pròleg de Fre-
deric Raurell, Barcelona: ed. Claret 1993, 30-31.
4. El document de la Comissió Bíblica no resol aquesta qüestió, s’acontenta de destacar la
complementarietat —en el pla tècnic— de les lectures diacrònica i sincrònica del text. Avui la
majoria dels exegetes estan d’acord en considerar les aproximacions sincrònica i diacrònica dels
textos no com fent-se la competència, sinó com a complementàries. La lectura sincrònica perse-
gueix els «accidents» del text bíblic: els doblets, les ruptures narratives, les oposicions. Només
una lectura diacrònica en pot donar comptes tot senyalant diferents estratificacions, les diferents
etapes en la composició del text. Endemés, l’anàlisi del text bíblic no es pot limitar a una recons-
titució de la història de la seva composició, ha de desembocar a clarificar el sentit del text final,
del text canònic; un text que representa més que el simple afegitó dels diferents estadis que el
componen: el tot és més que la suma de les parts. L’última redacció és més que cadascun dels
diferents estadis que la componen. 
5. En els núms. 25-27 són anunciats dos nivells per interpretar el text bíblic: el nivell històri-
co-crític que es caracteritza per la seva exigència de cientificitat. L’última etapa del mètode
històrico-crític, sempre segons una línia expositiva no actualitzant (aquesta és la tasca pròpia de
les seves reserves de sempre sobre el mètode històrico-crític,6 han envalentonat
pretextualment certs sectors contra el mètode presentat com a imprescindible
pel document de la Comissió Bíblica La interpretació de la Bíblia en l’Esglé-
sia de l’any 1993. 
Tornant ara a l’atenció creixent a la lectio divina s’ha de dir que la nova
fita, després de la multiplicitat d’experiències en acte, la que actualment exi-
geix discerniment i un esforç creatiu per gestionar-la, és el multiplicar-se de les
experiències populars de lectio divina. Ja no es tracta d’una experiència indivi-
dual com aquella clàssica dels monjos o aquella dels religiosos en general, sinó
d’una experiència en un context més ampli, en un petit grup o fins i tot en una
vasta assemblea. D’aquí neixen noves exigències, que connecten amb els grans
valors clàssics, però que també exigeixen noves atencions. És un punt al qual
es refereix el núm. 25 del Sínode dels Bisbes del 2008: 
La novetat de la lectio divina en el poble de Déu exigeix una formació il·lumi-
nada pacient i contínua entre els preveres, les persones de vida consagrada i laics
de manera que es pugui atènyer una condivisió de les experiències de Déu motiva-
des per la Paraula escoltada (núm. 25). 
D’aquest text es desprenen algunes qüestions clau: la novetat de la lectio
divina feta no només per l’individu, sinó com a comunitat, la necessitat de
guies preparats, la finalitat d’arribar a condividir les riqueses provinents de
l’escolta de la Paraula, l’apropiació de cada individu d’una saviesa madurada
conjuntament, l’orientació de tal experiència vers el discerniment històric. 
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l’hermenèutica) hauria de presentar honestament allò que el text diu sobre Déu, sobre l’home,
sobre Crist, sobre l’Església, etc. El segon nivell presentat pel sínode és el teològico-espiritual,
que interpreta la Bíblia tenint present la seva unitat i totalitat, la tradició viva de l’Església i
l’analogia de la fe.
6. Cf. F. Raurell, «Mètode d’aproximació de la Bíblia en el Jesús de Natzaret de Joseph
Ratzinger / Benet XVI» Revista Catalana de Teologia 32 (2007) 435-458, on són analitzats lli-
bres i articles on el teòleg Ratzinger expressa les seves reserves i crítiques al mètode històrico-
crític. D’això se’n lamenta el cardenal exegeta, arquebisbe emèrit de Milà, Carlo Ma. Martini, el
23 de maig de 2007, tot parlant als membres de la Conferència Episcopal Francesa en la seu de
la Unesco, a Paris: «Ratzinger est contre la méthode historico-critique. Il reconnait que cette
méthode est important, mais qu’elle risque de disséquer le texte et de rendre incompréhensibles
les faits auxquels le texte fait réference… Certes, l’herméneutique christologique, qui voit dans
Jésus-Christ la clé de l’ensemble et qui, parlant de lui, comprend la Bible comme une unité, pos-
tule un acte de foi, et qu’il ne peut resulter d’une méthode purement historique» (Documentation
Catholique 89 [2007] 569). La versió italiana aparagué al dia següent en Corriere della Sera 24
maig, amb aquest títol: «Una pretesa lettura di fede e ragione che si oppone al metodo storico-
critico» (p. 43). Una crítica molt punyent de Ratzinger es troba en una publicació de Comunione
e Liberazione, J. Ratzinger, «I padroni della Bibbia», en Il Sabato (4 aprile 1992) 60-63, el
títol ja és força polèmic. 
El Concili Vaticà II ha presentat, a causa de la centralitat de la Paraula en la
vida de l’Església, una fundació teològica, una nova partença. El principi
teològic general del concili no és simplement que la Bíblia és l’ànima de la
teologia, sinó que «l’estudi de les sagrades pàgines sigui com l’ànima de la
teologia» (DV 24).7 La Dei Verbum insisteix en què «els fidels tinguin un
ampli accés a la Sagrada Escriptura» i que, per tant «la Paraula de Déu estigui
a disposició de tot en tots temps» (DV 25). Al Vaticà II es deu una nova «epi-
fania» de la Paraula. 
El número 25 de la Dei Verbum demana que tots els creients, especialment
als responsables de la catequesi, s’ensinistrin en la pia lectio, l’assidua sacra
lectio. L’expressió tècnica lectio divina no la trobem mai en la Dei Verbum,8
probablement per evitar confusions en una constitució que insisteix sobre la
necessitat de mantenir sempre el valor de la textualitat.
2. El llibre sagrat com a història de la Paraula
El Déu de la Bíblia és un Déu personal, un Déu vivent: parla, escolta, comu-
nica. La paraula de Déu, el seu dabar és molt més del que nosaltres diem
«paraula». És tot allò que Déu revela: els seus projectes, les seves intervencions
a favor de l’home, a favor del seu poble. El dabar són les obres, els oracles, la
llei: tot a la vegada. És l’ésser mateix de Déu en la seva activitat. La Bíblia no
és paraula de Déu cossificada, però la conté, la transmet, n’està amarada. 
La història de la Paraula ens arriba íntimament vinculada amb la resposta,
perquè la resposta és exigida per la Paraula mateixa. El text escrit, el llibre
representa el moment de la transcripció permanent d’un encontre, d’un verbum
scriptum in corde populi. Les Escriptures formen l’estructura més íntima del
poble de Déu: el text no és un producte a priori, al qual es vincula el poble en
un segon moment, com des de fora. Els textos bíblics són expressió del poble
engendrat a l’entorn de la Paraula, d’un poble permanentment convocat per la
Paraula. 
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7. Cf. F. Raurell, «Significat de la Bíblia en la Dei Verbum» Quaderns de Pastoral 211-
212 (2008) 13-29. És cert que el document conciliar no precisa com es pugui determinar la rela-
ció entre exegesi científica i exegesi eclesial ni tant sols la relació entre teologia exegètica i teo-
logia dogmàtica. Però és evident que la teologia sistemàtica ha de ser bíblicament configurada,
s’ha d’interrogar com desenvolupar conceptes hermenèutics que representin un desenvolupa-
ment del text bíblic.
8. L’expressió tècnica lectio divina només es troba una sola vegada en els documents del
Concili Vaticà II, és en el text sobre els preveres Presbyterorum Ordinis, n. 18: Sub lumine fidei
lectione divina enutritae («a la llum de la fe, alimentada per la lectura divina»). En el núm. 19 es
parla de ciència del ministre adquirida «de la lectura i de la meditació de la sagrada Escriptura». 
Per tant, no es pot separar la Bíblia del camí de la història, del caminar d’un
poble sota la guia de la Paraula. Els textos bíblics són condensació del filó sub-
terrani de l’ethos d’un poble, són explicitació i tematització de la seva cons-
ciència religiosa. Tant la tradició jueva com la cristiana tenen en comú la relati-
vitat de l’Escriptura pel que fa a la Paraula. Així s’entén perquè en la tradició
jueva apareix i es desenvolupa el tema de les dues Torà: la Torà escrita (Tôrah-
biketab) i la Torà oral (Tôrah shebb’ àl peh). En el món cristià la Torà corres-
pon, més o menys, a l’anomenada «tradició». 
La Bíblia, l’Escriptura, ha de ser considerada com un dels llibres del món i
com a tal pot ser sotmesa a l’estudi i al saber que hom pot exercir sobre tots els
llibres del món. Perquè aquest llibre, aquestes Escriptures, trobi un lloc espe-
cial cal una instància que el designi, que el mostri, com a resposta a una qües-
tió, una instància que li sigui exterior i n’asseguri la singularitat o, per dir-ho
com se sol fer, una instància que la designi com «Escriptura santa». La sante-
dat d’aquesta Escriptura només és reconeguda pel poble jueu, en part, i per
l’Església que la considera com a bé propi. Aquesta instància és, doncs,
l’Església i és en l’Església que aquest aspecte de la seva vida és anomenat tra-
dició. La tradició, de fet, transmet el llibre i el llibre troba en aquest acte de tra-
dició el seu lloc en la comunitat vivent. 
3. Dificultats i paranys de la «lectio divina»
L’antiga qüestió de les relacions entre exegesi i teologia, entre exegesi i
pastoral continua pesant en la nostra comprensió de la lectura de la Bíblia, tal
com s’ha vist en un bon nombre d’intervencions sinodals, la de Benet XVI
inclosa, que ha tocat un aspecte del problema sense resoldre’l. En el clima
general de desconfiança vers el mètode històrico-crític que es féu present en el
Sínode de la Paraula,9 tot s’esdevingué com si els estudis històrics ens prives-
sin d’una relació verament nutritiva amb la Bíblia. D’aquí la contínua decepció
experimentada per molts: per un cantó una temptació pietista, disposada a fun-
dar la lectura creient sobre la base d’un sacrificium intellectus i, per l’altre,
totalment el contrari, una exigència crítica, a la qual saben que no poden
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9. Una certa confusió sobre aquest punt la continua mantenint el bisbe, Vicenzo Paglia, de
Terni, president de la Federació Bíblica Catòlica. S’ha de reconèixer que d’ençà de més de cin-
quanta anys, darrere l’empenta d’una herència de lectura, que ara té més de tres segles, s’ha ofi-
cialitzat, per dir-ho així, una dicotomia entre la pràctica espiritual, litúrgica i teològica de
l’Escriptura, i el seu estudi tècnic i crític. O, per reprendre la terminologia medieval, la lectio
divina o aproximació religiosa de l’Escriptura i la lectio scolastica, esforç de coneixement mate-
rial del text, viuen des de decennis en una mena d’indiferència recíproca, que en alguns
moments es tradueix en un refús explícit. 
renunciar, però que continuen experimentant com a destructora. En alguns
moments alguns sinodals semblava que veiessin en el sínode una antiexegesi. 
La tasca de l’exegesi crítica no és ocupar un punt de vista neutre d’objecti-
vitat, sinó posar en marxa procediments d’objectivització permetent a l’histo-
riador exegeta, mai despullat d’interessos provinents de la seva pre-comprensió
creient, d’explicar-se, tan objectivament com sigui possible, la realitat del
poble de l’aliança i la figura de Jesús. 
El text que escruta l’exegeta és el que ha estat fet com a Paraula de Déu per
la comunitat del poble de l’aliança i per l’Església en una assemblea confes-
sant. Dir això no significa confiscar la Bíblia de manera pietista, sinó restituir-
la fidelment a les condicions mateixes en què el text ha estat rebut: la Torà i els
Profetes han estat rebuts en el culte sinagogal postexílic. Aquest fet indica el
lligam constitutiu existent entre les Escriptures i l’assemblea confessant. La
Paraula predicada passa al davant del text de la Bíblia. Tenir en compte això
significa restituir la Bíblia en el lloc que li correspon: en l’hermenèutica de la
Paraula i en l’exegesi dels textos escripturístics. 
Segons el que precedeix potser resulta més fàcil parlar de les dificultats
actuals de la lectio divina, que el Sínode de la Paraula sembla presentar com la
panacea de tots els mals del desconeixement de la Bíblia. 
Si la lectio divina no és una activitat específicament monàstica ja que tot
cristià és invitat a llegir la Bíblia regularment, el fet és que ella constitueix un
element fonamental de la vida espiritual a l’interior dels monestirs i un element
importat si ens fixem en les observacions que es fan en ocasió de les visites
canòniques o, més sovint encara, per cada prior a la seva comunitat. Una de les
qüestions que planteja aquesta pràctica és precisament la de saber perquè avui
apareix molt més difícil del que ho fou en el passat. Perquè, de fet, —i el Síno-
de de la Paraula ho ha demostrat palesament—, avui no se sap ben bé en què
consisteix la lectio divina. Des de fa uns vint anys les revistes monàstiques de
tant en tant dediquen números sencers a aquesta qüestió, sense parlar de llibres
que en tractin ni de sessions per als mestres i per a les mestres de novicis i de
novícies que ja no saben a quin sant adreçar-se per ensenyar als seus novicis el
què és la lectio divina i com lliurar-s’hi al llarg de tota llur vida. 
Una de les raons sovint invocades per explicar el nostre problema actual és
que la nostra relació amb la lectura ha canviat i que ja no som capaços de llegir
pausadament i gratuïtament com es podia fer en altre temps. Tot el contrari,
ens comportem amb la Bíblia com amb qualsevol altre llibre i la resseguim i
l’analitzem més que no pas la llegim; en tot cas la llegim corrents perquè és un
text «conegut». La llegim per cercar-hi o verificar-hi informació més que no
pas per trobar-hi algú. Ara bé, aquesta manera d’argumentar no és gaire con-
vincent, com veurem més endavant, perquè contràriament al que pot fer creure
l’expressió mateixa lectio divina, la lectio no és simplement una qüestió de lec-
tura ni, menys encara, a manera d’estudi i, a més, no hi ha res menys gratuït o
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desinteressat que la lectio o que la pregària de manera general. Però hom no les
presenta (la lectio i la pregària) referint-se a aquesta dimensió, sinó precisa-
ment quan apareixen difícils i el sol mitjà que aleshores hom hi troba per justi-
ficar que hom continuï servint-se encara d’aquest mètode és de veure-hi un
«temps perdut per a Déu». Evidentment és una manera poc ufanosa de conso-
lar-se. 
3.1. La mala consciència que provoca l’exegesi
En el 1980 jo mateix havia escrit a propòsit de les dificultats i de la descon-
fiança que creava l’exegesi científica en ambients pastoralistes: 
Després de quasi quaranta anys de renovació dels estudis bíblics a l’interior del
catolicisme, és un fet que arreu es nota malestar. Una de les conquestes més reeixi-
des d’aquests últims decennis en el camp de les ciències eclesiàstiques, com és la
moderna ciència exegètica, és posada en qüestió. L’aparició dels moderns mètodes
científics per a l’estudi de les Escriptures havia estat saludada en el seu moment
com la gran oportunitat per a una renovació total de la ciència teològica, de la pas-
toral, de la litúrgia i de l’ecumenisme: semblava que havia arribat l’hora d’un sà i
lúcid progressisme entre els catòlics. Però avui, en nom també del progressisme i
d’unes modernes exigències pastorals, l’exegesi científica és contestada. 
El creient resta sovint perdut o paralitzat davant el text bíblic, incapaç de cop-
sar-ne el sentit. Però, quan intenta apel·lar a la ciència bíblica descobreix un camp
enormement complex pel difícil entrellat de la disciplina exegètica, per la quantitat
desconcertant de mètodes diferenciats, de matèries auxiliars, de tasques sobreposa-
des. Entre totes les disciplines teològiques, la ciència exegètica és la que sembla
portar més marcat el segell de ciència oculta: això dóna peu a una mena de recel
popular, que sigui acusada d’elitisme, d’estretor exclusivista. Comencen a sentir-se
veus que denuncien la «super-casta dels exegetes», que amb el seu monopoli de
tècniques intricades haurien segrestat la Bíblia. 
Un repàs bibliogràfic de certs títols permet fer-se una idea de la importància del
tema i de la seva incidència no únicament en el món científic, sinó també pastoral.
N’indiquem alguns: 
Alonso-Schökel, L., «¿Es necesaria la exégesis?» Concilium 70 (1971) 468-
476; Audinet, J., «El banquete de la Escritura», Concilium 70 (1971) 570-579;
Bagot, J., Le risque de la Biblie, Paris, 1974; Barr, J., The Bible in the Modern
World, London 1973; Beaudé, P. M., Jésus oublié. Les évangiles et nous, Paris,
1977; Bellet, A.– Beats, A. de – Certeau, M. de, Crise du biblisme, chance de
la Bible, Paris, 1973; Bianchi, E., «Leggere la Bibbia ascoltando la Parola» Servi-
tium 19-20 (1977) 5-25; Dreher, B., «Exégèse en Sorbonne, exégèse en Eglise»
Revue Biblique 82 (1975) 321-359; 485-511; Gefré, C., «La révélation hier et
aujour d’hui. De l’Ecriture à la prédication ou les actualisations de la Parole de
Dieu», en Diferents Autors, Révélation de Dieu et langage des hommes, Paris
1972, 95-121; Grelot, P., «Exégese, théologie et pastorale» Nouvelle Revue Théo-
logique 88 (1966) 3-13: 132-148; «L’exégèse biblique au carrefour» Nouvelle
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Revue Théologique 108 (1976) 416-434; Llimona, J., Com entendre la Bíblia,
Montserrat 1979; Maggioni, B., «Per una interpretazione della Scrittura a scopo di
predicazione» Communio 29 (1976) 58-68; Maier, G., Das Ende der historisch-
kritischen Methode, Wuppertal 1974; Martini, C. M., «Il lavoro degli esegeti
oggi», Rassegna di Teologia 15 (1974) 461-464; Moltmann, J., «La predicazione
come problema dell’esegesi», en Prospettive della teologia, Brescia 1973, 95-121;
Paul, A., L’impertinence biblique, Paris 1974; «Pour la Bible: une antiexégèse»,
en Cahiers Universitaires Catholiques 6 (1973-1974) 7-10; Refoulé, F., «L’exé-
gèse en question», ie Spirituelle Supplément 111 (1974) 391-423; Schierse, F. J.,
«Ziele und Wege christlicher Schriftauslegung», en Geist und Leben 50 (1977)
194-208; Schlier, H., «Was heisst Auslegung der Heiligen Schrift», Wort und
Wahrheit 19 (1964) 504-523; etc. 
És un malestar comprensible. L’aparició explosiva i no sempre controlada de
noves teories, la constant formulació de noves hipòtesis (per altra banda, necessà-
ries per a la ciència) esdevé sovint desconcertant per al lector en constatar perplex
que força hipòtesis no són solament diferents, sinó fins i tot contràries, que
s’exclouen i es desacrediten mútuament. És un malestar viscut pel mateix exegeta
que ha de discernir, sovint fatigosament, el que és vàlid d’aquestes noves teories
del que és simplement palla, enfarfec academicista. Més d’una vegada l’exegeta es
veu obligat a posar en qüestió certs procediments als quals fins ara estava pacífica-
ment habituat, a comprovar els senyals de desgast, a individuar els indicis d’insufi-
ciència, a posar en pràctica i a desenvolupar noves hipòtesis de treball suposada-
ment vàlides. Una feina que si per a una exegeta anglo-saxó resulta pesada, per a
un exegeta llatí esdevé aclaparant. És comprensible, doncs, l’impacte que tot aquest
món de la ciència exegètica ha de causar en el simple lector. 
Molts consideren el saber bíblic un saber reservat a pocs, tancat. El mètode
històrico-crític, privilegiat de manera quasi exclusiva per l’exegesi moderna, es
presenta amb límits culturals: prové del món anglo-saxó, del qual manifesta la
mentalitat i els interessos; es presenta igualment amb límits tècnics: és un mètode
summament complicat fins al punt que molts es descoratgen en començar-lo a apli-
car o resten exhaustos després d’haver-lo aplicat o simplement en fan una aplicació
perifèrica. Endemés, aquest mètode dóna sovint importància a problemes que des-
prés es manifesten com a inútils per a la comprensió del text. No és estrany, doncs,
que per a molts lectors profans el llenguatge exegètic sigui un llengatge esotèric,
«insignificant», que no significa res. Els treballs dels exegetes, els seus articles, els
seus comentaris són d’una erudició provocativa i esclafant per al no iniciat, per al
simple lector dels textos bíblics. No es pot negar que el balanç al primer cop d’ull
sembla fortament negatiu i se’l podria resumir amb aquesta pregunta ben senzilla:
¿La Bíblia és un llibre per als especialistes o bé s’ha de prescindir dels especialistes
per a entendre la Bíblia? Si la comprensió de la Bíblia com a Paraula de Déu és
anterior a l’exegesi científica, quina necessitat hi ha dels exegetes? 
Aquestes preguntes insistents surten sovint del camp estrictament exegètic i
entren en el camp sòcio-psicològic. En el món catòlic francès la contestació de
l’exegesi especialitzada ha pres forma i ha restat tipificada en una producció literà-
ria extensa, entre els autors de la qual es troben alguns exegetes. Un d’aquests
especialistes, André Paul, no té cap escrúpol a declarar: «Aquestes cascades expli-
catives (de l’exegesi científica)… tendeixen a un objectiu determinat: empresonar
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el text en una explicació inerta; posar-lo en un infern luxós, lloc de repeticions
sense acabar… El so tirànic de l’autoritat que s’imposa per aquests mitjans ofega
les veus i les vies del text, reduït al silenci, a la fixació i a la passivitat… Viure és
afirmar-se en el present i d’una manera activa, és treballar i produir». Aquest arti-
cle, llançat quasi a tall de manifest, és exponent d’un malestar que s’ha apoderat
fins dels exegetes.10
Hi ha una altra causa encara més seriosa de les nostres dificultats davant per
davant de la lectio divin. És la mala consciència que provoquen els exegetes en
aquells que utilitzen aquesta lectura orant. De fet, l’exegesi ens ensenya que no
es pot llegir la Bíblia com en altre temps, que s’han de tenir en compte els
gèneres literaris, els problemes històrics, la complexa redacció dels textos, la
diferència entre llengua i llenguatge, etc. És a dir, quan el lector obre la Bíblia,
per exemple, per llegir el Càntic dels Càntics11 no pot acontentar-se de llegir-lo
com ho feien, per exemple, Orígenes i sant Bernat: el cant de l’encontre de
Crist i de l’Església o de Crist i de l’ànima de cadascun dels creients, per tant,
també la del monjo o de la monja. Retorna el cant de l’estimat i de l’estimada,
un cant d’amor humà, molt bell, sens dubte, però que al monjo potser no li
interessa massa perquè els vots monàstics obliguen al celibat. Certament que el
lector monjo pot recórrer a una lectura al·legòrica o intentar la lectura que feia
sant Bernat, però ho farà amb mala consciència perquè sap prou bé que el text
no fou escrit per dir això. 
Però, per altra banda, lliurar-se a una exegesi de tipus històrico-crític o
semiòtic no és fer la lectio divina. Potser per això hom es pot preguntar si la
famosa col·lecció francesa d’estudis bíblics Lectio divina no hauria de canviar
de títol perquè les obres que formen aquesta col·lecció han esdevingut massa
tècniques per a la lectio, que està situada en un altre pla. Ara bé, la coneguda
col·lecció francesa Lectio Divina, de les Éditions du Cerf, que compta amb
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10. F. Raurell, «L’exegesi científica sota dura acusació», en Id., Del text a l’existència, de
l’exegesi a l’hermenèutica, Barcelona 1980, 11-14. El lector comprendrà que aquesta llarga cita-
ció estalvia repetir massa. 
11. Cf. F. Raurell, «Il piacere erotico nel Cantico dei Cantici», en Id., Lineamenti di antro-
poligia biblica, Casale Monferrato 1986: «“Il mondo intero non è degno del giorno in cui il Can-
tico dei Cantici è stato donato a Israele», proclama con solennità Rabbi Aqiba agli inizi del seco-
lo ii dC. Dismisura di un elogio che vuol darci la misura del dono… Nonostante la sua brevità, il
Cantico dei Cantici non tardò a diventare sorgente inesauribile d’ispirazione pia e favolosa per
alcuni padri e per molti monaci e monache. Molto presto incominciarono le discussioni, non
finite ancora, sull’intenzione concreta di quest’opera: presenta un’allegoria sull’amore tra Jahvè
e Israele? Tratta soltanto dell’amore erotico tra un ragazzo e una ragazza? È possibile un senso
tipico (amore tra Cristo e la Chiesa) coincidente in parecchi aspetti con l’amore allegorico. Per
Rabbi Aqiba nemmeno tutto il mondo è degno del giorno in cui il Cantico fu donato a Israele,
ma quale sarà il merito del giorno in cui si scopra il senso autentico di questo poema?» (pp.
185s). 
més de 200 títols, exposa el que volen dir els textos bíblics. Per tant, neix
l’interrogant: ¿és possible encara avui de practicar la lectio divina sense caure
en l’arcaisme o en el fonamentalisme? ¿És possible de llegir la Bíblia de bona
fe, sense mala consciència ni esquizofrènia? ¿No hi ha el risc de convertir el
text en un pretext? ¿No és voler anar més enllà del text, però sense el text? 
3.2. La «lectio divina» en un context més ampli
Per entendre en què pot consistir de fet la lectio divina s’ha de començar
per situar-la en un context més ampli que el de la vida monàstica en el seu con-
junt i en la seva relació permanent i multiforme amb la Bíblia. Aquesta relació
no es limita al temps previst per les constitucions de les diferents congrega-
cions, ordes religiosos o ordes monàstics per a la lectio divina. De fet, en els
monestirs del matí al vespre s’escolta la Bíblia. La litúrgia està construïda
essencialment sobre textos trets de l’Escriptura. Al costat de lectures pròpia-
ment dites, hi ha els salms, els responsoris, les antífones i els versets durant els
oficis i tots els cants de la missa, la majoria trets de la Bíblia. Es pot dir que la
litúrgia és la glossa cantada de la Bíblia. L’Escriptura ressona sovint en les reu-
nions de comunitat, quan el pare abat o el superior comenten la regla, plena
d’al·lusions bíbliques. Al costat d’aquestes pràctiques comunitàries, en els
monestirs i convents, hi ha la lectura personal dels textos litúrgics del dia i de
l’endemà. És una pràctica interessant perquè és un intermediari entre la litúrgia
i la lectio divina o és una lectio en ocasió de la litúrgia. També hi ha la memo-
rització voluntària, que alimenta tota la jornada, especialment el temps del tre-
ball manual. 
La lectio no és purament personal individual perquè fins i tot quan estem
sols en la nostra habitació davant la nostra Bíblia ens inscrivim en una perspec-
tiva més àmplia que és la de l’Església i del ritme de la seva vida i de la seva
celebració. Tant si ho vull com si no, tant si en sóc conscient com no, la meva
lectura resta sempre, en certa manera, un acte litúrgic i eclesial. Diferentment,
la lectura litúrgica és assaborida en la mesura en què el text un dia o altre ha
estat objecte de la lectio. Sortosament el temps ordinari és suficientment vast
per fer una lectura del conjunt de la Bíblia. 
Curiosament una de les dificultats de la lectio divina pot ser la de fer molts
anys que es practiqui. Un mitjà per no habituar-s’hi és canviar de text, de tant
en tant canviar de Bíblia. O fins i tot, quan això és possible, consultar el text
hebreu, grec o llatí: això ajuda a establir el lligam amb la litúrgia quan aquesta
conserva una part de gregorià o també servir-se de traduccions en altres llen-
gües. 
Actualment ja no emprem el que era la lectio divina per als antics, durant
els períodes patrístic i medieval i quan no hi havia un problema de lectura i,
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per tant, de text. Un pare del desert analfabet i sense Bíblia coneixia o vivia la
lectio divina més que nosaltres. 
Un dels més greus advertiments que retorna sovint en els Pares és la de no
profanar l’Escriptura fent d’aquesta un objecte d’especulació o de coneixement
purament intel·lectual o de simple curiositat. 
3.3. «Lectio divina» i textualitat 
Certament, qui vol atansar-se a la Bíblia per mitjà de la lectio divina bande-
ja la curiositat, però no renuncia a l’estudi exegètic i teològic, sinó que el pres-
suposa. De fet, la lectio divina és una manera de llegir la Bíblia que és comple-
mentària de l’estudi, però es basa en raons de fe i expressa la recerca
apassionada de la Paraula, la recerca del rostre de Crist. 
Hi ha moltes maneres d’atansar-se a l’Escriptura: es pot fer per curiosi-
tat, per interès filològic, pel llenguatge simbòlic o històric, per l’exegesi tèc-
nica. La lectio divina no és una lectura qualsevol de la Bíblia, sinó una lec-
tura que ha de portar a la pregària i a la contemplació. En aquest sentit, ha
d’anar més enllà del text, però no sense el text. És la recerca sapiencial de la
veritat.12
Potser hem oblidat el que fou la lectio divina a la primeria i així acabem
donant-li un sentit molt reductiu. Com hem dit abans, és difícil imaginar-se que
a algú del segle iii o del segle iv se li hagués pogut ocórrer mai de fer una con-
ferència amb el títol: «La Bíblia en la lectio divina», perquè l’expressió lectio
divina designa precisament la Bíblia mateixa i no el temps, més o menys llarg
passat en la seva lectura. Per tant, la lectio no és una pràctica, sinó l’ensenya-
ment rebut de la Paraula a través de l’Escriptura, una Escriptura més escoltada
que llegida: hom escolta la lectio divina, hom la rep en la seva proclamació
litúrgica. Examinar què és la lectio divina significa tenir en compte totes les
relacions amb l’Escriptura; això no es limita a aquesta relació privilegiada que
constitueix la lectura en sentit estricte, sinó que determina el marc en el qual
pot ser privilegiada. 
La transició des de la lectio divina a la lectura spiritualis té lloc a través
d’alguns segles d’adaptacions. Amb els mendicants (franciscans i dominics)
continua essent central, però no està ordenada només a preparar la contempla-
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12. Cf. M. Masini, La «lectio divina». Teologia, spiritualità, metodo, Cinisello Balsamo
1996: «L’odierna riscoperta della lectio divina è dovuta a molte motivazioni esplicite, ma anche
alla consapevolezza dei cristiani che questa forma di meditazione preghiera è carica di tutte le
ricche componenti dei contatti degli antichi monaci con la Parola di Dio, nonché dal riconosci-
mento più o meno conscio che il fascino segreto della spiritualità degli antichi può essere rivis-
suto dai cristiani moderni» (52). 
ció, sinó que respon també a finalitats ascètiques i morals. Sobre la finalitat de
la lectio és interessant el que diu David d’Augsburg († 1272): 
Illominet ad Dei notitiam, accendat ad eius amorem, mores bonos instruat, ani-
met ad tollerandum adversa, mundi contemptum ingrat et desiderium patriae cae-
lestis fortifiet, doceat discernere inter vitia et virtutes et vincere tentationes et alia
utilia ad salutem.13
En l’íter de la història de l’expressió lectio divina, el terme lectio resulta
ambigu perquè, segons les exposicions que li són consagrades a l’Edat Mitjana
la lectio divina comporta altres dimensions que el simple exercici de lectura i
són precisament aquestes dimensions que en fan una lectio «divina». Aquesta
s’articula en quatre moments dels quals la lectura n’és el primer, el que propor-
ciona la matèria per als altres tres: la meditació, la pregària i la contemplació.
Guiu II el Cartoixà presenta així aquesta estructura: 
Un dia, durant el treball manual, vaig començar a pensar en l’exercici espiritual
de l’home i de sobte es presentaren a la reflexió del meu esperit quatre graus espiri-
tuals: lectura, meditació, pregària, contemplació. És l’escala dels monjos, que els
aixeca de la terra al cel […]. La lectura és l’estudi atent de les Escriptures, fet amb
un esperit aplicat. La meditació és una operació de la intel·ligència, que s’esmerça
per investigar una veritat amagada, servint-se de la pròpia raó. La pregària és un
lliurament religiós a Déu per allunyar els mals i apropar-se al bé. La contemplació
és una certa elevació de l’ànima vers Déu atreta per damunt d’ella mateixa i assa-
borint les joies de la dolçor eterna.14
En el corrent renano-flamenc de la devotio moderna —centrada en el realis-
me psicològic del sentit religiós i la preocupació central de la vida interior— es
comencen a distingir dos tipus de lectio, la de caràcter intel·lectual o teològic i
la de caràcter espiritual, que purifica l’esperit i alimenta l’afecte vers Déu. Per
això en la lectio divina de la devotio moderna, a més de les Escriptures, s’hi
inclouen la vida dels sants i textos de doctors. L’obra De imitatione Christi
dedica un capítol a De lectione Sacrarum Scripturarum (1,I, c. 5): 
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13. David d’Augsburg, De exterioris et interioris hominis compositione, Quaracchi 1899,
1. III, c. 51, p. 295. El místic anglès Richard Rolle († 1349) accentua encara més la funció ascè-
tica de la lectio divina: «Leggete di preferenza i passi biblici dove si parla dell’emendamento dei
costumi, quelli che insegnano a evitare le imboscate del demonio o che ci parlano dell’amore di
Dio e della vita contemplativa» (R. Rolle, De emendatione peccatoris, Paris 1926, c. 9, p. 98). 
14. Guiu II el cartoixà, Lettre sur la vie contemplative II, Paris, Éd. du Cerf 1970: SC
163, 83-85. Guiu fou el novè prior de la casa-mare, la Grande Chartreuse. En 1173 apareix com
a testimoni entre la Grande Chartreuse i l’abadia veïna de Chalais. Sembla que morí amb gran
fama de santedat el 1188 (Introduction, 8). 
Hem de llegir tant els llibres devots i simples com aquells elevats i profunds. Si
vols trobar-hi el teu profit llegeix amb humilitat, simplicitat, fidelitat a les Escriptu-
res Sagrades; no cerquis mai la fama del saber.
3.4. La “lectio divina” i la “lectio scolastica” de l’Edat Mitjana
L’Edat Mitjana, a més d’estar marcada per les seves lectures específiques,
ho fou també per la teorització de la pròpia intel·ligència de les Escriptures. Si
la teoria dels quatre sentits, la més famosa i la més rigorosa, condensa, per dir-
ho així, la pràctica que se’n farà, aquest també és el símptoma d’una actitud
mental que no cessa de reflexionar sobra la pròpia pràctica fins als límits de
l’artifici i de l’abstracció. Per tant, s’ha de dir una paraula abans de veure
segons quins principis de lectura i d’estudis l’Escriptura era efectivament utilit-
zada i en quina mesura aquesta entrava en l’ordre del coneixement del temps i
quins efectes implicava la seva utilització en la teologia, en la litúrgia, en la
mística, en la predicació i en les arts. A l’Edat Mitjana, els principis hermenèu-
tics dels Pares de l’Església són codificats en els quatre sentits escripturístics,
memoritzats en un dístic llatí tardà que sintetitza bé les coses: 
Littera gesta docet, quid credas allegoria, moralia quid agas, quo tendas ana-
gogia.15
El sentit primer o sentit literal (anomenat també històric) presenta i diu els
fets i els esdeveniments; el sentit al·legòric expressa les veritats teològiques
del text; el sentit moral (també tropològic) diu el que el creient ha de fer, com
ha d’actuar en funció de la seva fe; el sentit anagògic, orienta vers els últims,
com en una mena de contemplació anticipada. 
En aquests quatre sentits, hi ha naturalment una jerarquia de valors. La tra-
dició medieval, com la tradició patrística, passa quasi per damunt, i ràpida-
ment, del sentit literal, considerat poc important; en tot cas com el menys
important dels quatre sentits, sobretot pel que fa a l’Antic Testament.
El sentit al·legòric serà conceptuat el més important perquè facilita les apro-
ximacions espirituals i respon millor al que cerca la lectio divina. El sentit
al·legòric el veuen com orientant directament vers el Crist. Per tant, es conver-
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15. Cf. F. Raurell, Ermeneutica biblico-bonaventuriana, Roma 1998, 32-54; Id., I cappuc-
cini e lo studio della Bibbia, Roma 1997: «Non sembra impertinente concludere che i Padri della
Chiesa e gli esegeti medievali si proponevano in ultima analisi lo stesso fine dell’esegesi moder-
na. La teoria dei quatro sensi della Scrittura oggi è superata dalla moderna esegesi, ma non è
rigettata sua intenzione profana di scrutare il testo biblico per rinvenirvi tutta la verità» (p. 55). 
teix en un sentit eminentment doctrinal i teològic, principalment cristològic.
Certament que el sentit al·legòric també es pot referir a l’Església, al cristià, a
la vida monàstica. Però a l’Edat Mitjana es manté i s’accentua la dimensió
teològica, principalment cristològica d’aquest sentit. 
La tradició medieval, després de la patrística, té en compte el sentit moral o
tropològic, sobretot en les homilies. El sentit anagògic potser és el més difícil
d’entendre, per bé que en els ambients monàstics era molt valorat, sobretot en
la pràctica de la lectio divina. Consideraven que el sentit anagògic era una
mena d’anticipació del que serà la vida benaurada, gràcies precisament a l’ús
de les Escriptures, que ja donen testimoni de l’existència d’aquella vida i
n’ofereixen un inici d’experiència.16
És evident que hom s’ha de guardar d’una excessiva simplificació de les
categories i de posar entre aquestes una impermeabilitat massa rígida. Com
hem fet notar abans, a més de l’aspecte teòric d’aquesta distinció de sentits
bíblics i d’una elaboració i conceptualització relativament tardanes, cal evitar
cercar-ne la verificació de pràctica sistemàtica en els comentaris i en els trac-
tats medievals. Més sistemàtica per a l’Edat Mitjana és la relació de la lectio
divina amb la lectio scolastica, una relació semblant al que avui diríem lectio
divina i lectio exegetico-critica. 
Per sintetitzar, provisionalment, sobre el que acabem d’exposar sobre els
quatre sentits, podem repetir que amb la lectio divina entenem la pràctica de
les Escriptures en la vida pròpiament religiosa, espiritual. Practiquen la lectio
divina de les Escriptures el sacerdot que predica a la seva comunitat, el monjo
o el frare que mediten, el teòleg que vol expressar de manera intel·ligible i vital
el dogma, breument qualsevol cristià o cristiana que cerca en la Bíblia Déu, el
Crist, l’expressió de la pròpia fe i de la pròpia esperança. La lectio scolastica
és la lectura tècnica de la Bíblia, dictada per la preocupació de comprendre bé
el text en tant que està constituït de paraules, de proposicions, de dades dife-
rents. En la pràctica medieval aquestes dues lectiones no eren mai separades:
no es donava lectio divina sense lectio scolastica i recíprocament: el monjo en
el seu monestir pot passar de la cel·la i de l’església a la biblioteca i a l’escrip-
tori, i viceversa. Però no en la seva distinció ni en la seva relació no s’ha de
veure-hi una regla intangible. Aquell home espiritual que, al final de la seva
vida certament, cridava: «Grammatica mea est Christus» expressa força clara-
ment com la seva lectio scolastica, la seva gramàtica, ja no es distingia de la
seva lectio divina, la qual li donava la intel·ligència del Crist i del seu misteri.
Ens trobem enfront d’un entusiasme místic, que no treu res a l’esforç medieval
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16. En el segle xvi, malgrat una certa crítica forta contra la teoria dels quatre sentits, aquesta
no serà plenament abandonada ni tan sols per Luther. 
de deliberar sobre la pràctica de les Escriputes, com tampoc no treu res al seu
ideal d’intel-ligència de les coses en una recerca de racionalitat i distinció.17
3.5. La «lectio divina» i el sentit literal
Aquest és un punt poc tractat en el Sínode de la Paraula, essent abordat
d’una manera poc satisfactòria, perquè confusionària, pel bisbe de Terni Vin-
cenzo Paglia.18 En el Sínode es manifestaren molts recels enfront de l’exegesi
tècnica i, d’una manera més concreta enfront del mètode històrico-crític. 
Hom s’adona fàcilment —i ja ho hem fet notar abans— que l’estructura
global de la lectio divina està estretament lligada amb una hermenèutica bíbli-
ca que és la dels quatre sentits de l’Escriptura. La lectio és simplement l’entrar
en coneixement del sentit literal. Vol contactar amb la materialitat del text,
mentre que les etapes successives s’aniran apartant cada vegada més de la
materialitat del text fins a practicar la lectio sense cap suport. La veritable lec-
tio divina per a molts es porta a terme separant-se del text. Segons el que escriu
Màxim el Confessor: «Com més s’esborri la lletra (de l’Escriptura), més abun-
darà l’esperit».19 La contemplatio força encara a elevar-se a un sentit del text,
el quart, és a dir, el sentit anagògic, però aquest sentit és el mateix sigui quin
sigui el text considerat, tant si es tracta del profeta Natan, que va a trobar a
David, com si es tracta del discurs d’adéu de Jacob. El lector en la lectio divina
interpreta el text com una descripció de la Jerusalem celestial i de la seva anti-
cipació immediata en l’experiència espiritual. És a dir, el sentit últim del text
no és absolutament tributari del text bíblic ni de les seves imatges. Hom el
coneix abans d’haver llegit el text. És perquè hom ha pogut atènyer el cor del
text, és a dir perquè hom ha interpretat el text a partir del conjunt en el qual se
situa que la patrística i monàstica lectio divina creu en poder fer abstracció del
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17. En aquesta distinció, com en la doctrina dels quatre sentits, hi ha evidentment doctrina i
pràctica de monjos i de clergues per bé que en el monaquisme tenien també llecs i laics que
accedien a l’Escriptura no només per l’escolta sinó també a través de l’art, de la pintura i de
l’escultura. Els analfabets «llegien» en imatges sobre les parets el que no podien llegir en els lli-
bres.
18. N’hi ha prou amb llegir V. Paglia, «La sete della Parola», Il Regno 1048 (2009) 32-52.
En aquestes pàgines hi ha de tot, especialment confusió. No hi ha un plantejament seriós dels
problemes que en el camp bíblic es presenten als pastoralistes i en el camp tècnic als exegetes.
Amb tanta palla hi ha el risc de cremar les propostes de La interpretació de la Bíblia en l’Esglé-
sia, de la Pontifícia Comissió Bíblica.
19. Màxim el Confessor, Mystagògia VI: PG 91, 684 D. Aquest autor tingué una gran
influència en la lectura monàstica de la Bíblia. Cf. M. Simonetti, Esegesi e cattechesi nei
Padri, Roma 1953, 24-27; D. Gorge, La «lectio divina» nell’ambiente ascetico di San Girola-
mo, Bologna 1990, 12-16.
text, prescindir-ne. En aquesta perspectiva es pot dir que l’acompliment de la
lectio divina suposa que hom abandona la lectio i que, almenys, suposa una
indiferència a la lectio. Per tant, preguntar-se quina versió de la Bíblia és millor
per a la lectio divina és un fals problema. No és millor llegir el text en hebreu o
grec que en una llengua moderna: ni una llengua ni una altra no ajuden a com-
prendre millor perquè la comprensió (la precomprensió) precedeix la lectura i
el text. Així, doncs, preguntar-se per saber què és millor fer una lectura contí-
nua de la Bíblia o agafar només alguns llibres que hom llegirà contínuament és
també un fals problema perquè qualsevol passatge escripturístic és apte per
portar al sentit últim, a la mateixa contemplació. 
Aquesta mena d’agnosticisme enfront del text, aquest anar més enllà del
text, no amb el text, sinó sense el text resta ben explicat en la següent reflexió
de Joan Cassià: 
Les Escriptures divines se’ns descobreixen més clarament, se’ns manifesten en el
seu cor i en la seva medul·la, quan la nostra experiència ens permet no simplement
de prendre’n coneixement, sinó que preveiem aquest coneixement mateix i el sentit
de les paraules no ens és descobert per alguna explicació, sinó per l’experiència que
n’hem fet. Amarats dels mateixos sentiments en els quals el salm ha estat escrit o
cantat, nosaltres ens convertim, per dir-ho d’alguna manera, en autors; en prevenim
el pensament, més que no pas el seguim; en captem el sentit, abans de conèixer la
lletra. Són records que desvetllen en nosaltres les paraules santes […] No és la lectu-
ra que ens fa penetrar el sentit de les paraules, sinó l’experiència adquirida.20
La necessitat de deseixir-se del text en la visió de Joan Cassià és tant més
necessària en quant la pregària que neix d’aquesta lectio ha de ser sense parau-
les, si és una pregària pura. De fet, Cassià continua dient: «I així [la nostra]
ànima arribarà a la puresa de la nostra ànima» [Atque ita ad illam orationis
incorruptionem mens nostra perveniet]».21 En certa manera, segons la visió de
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20. Johannis Cassianus, Consolationes. Consolatio Abbatis Isaac Secunda. De oratione
(Jean Cassien, Conférences VIII-XVII, éd. E. Pichery, Paris, 1958, 92-93. La vida de Joan Cas-
sià ens és coneguda d’una manera fragmentària. Visqué en un monestir de Betlem abans que
Jeroni hi fundés el seu, en el 386. Senyalem un tros en llatí d’aquest fragment perquè és prou
expressiu: «Tunc enim scripturae diuinae nobis clarius perpatescunt et quodammodo earum
uenae medullaeque panduntur, quando experientia nostra earum non tantum percipit, sed etiam
praeuenit notionem, sensusque uerborum non per expositionem nobis, sed per documenta rese-
rantur. Eundem namque recipientes cordis affectum, quo quisque decantatus uel conscriptus est
psalmus, uelut auctores eius facti praecedemus magis intellectum ipsius quam sequemur, id est
ut prius dictorum uirtutem quam notitiam colligentes, quid in nobis gestum sit uel cotidianis
geratur incursibus superueniente eorum meditatione quodammodo recordemur, et quid nobis uel
neglegentia nostra pepererit…».
21. Ibid., 93. En aquestes pàgines es concentren les idees principals de Joan Cassià sobre la
lectio divina, idees que han tingut una gran influència en la lectio monàstica.
Cassià, el text bíblic s’ha de retirar per poder-nos donar allò que pretén. En
aquest procés hi ha una sèrie de coses implicades: una decisió sobre el text
bíblic que el situa sota un horitzó global de comprensió; una presa de posició
sobre l’estatut dels altres textos; la possibilitat, ben paradoxal, d’un text que
prescindeix de tot text; un treball no sobre el text, sinó sobre un mateix, sobre
el lector. 
4. La «lectio divina» sense la Bíblia
Hem vist la possibilitat d’una lectio sense suport textual. És el que passa
amb els Pares del desert. Certament que es troben en una situació excepcional
en la qual els llibres escassegen, són rars i molts monjos són illetrats. La sinaxi
hebdomadària els forneix un contacte privilegiat amb el text bíblic. La relació
dels Pares del desert amb la Bíblia és ambivalent, no tenen els mateixos escrú-
pols que pot tenir un cristià format en relació al text i a la seva lletra. És així
que a un jove monjo, turmentat pels dimonis i que diu a un ancià: «Jo no tinc
compunció en el cor perquè no conec el sentit de la paraula que medito»,
aquest mateix ancià li respon: «Medita sempre; perquè he après que el rapsode
no capta el sentit de les paraules que pronuncia, però l’animal les sent, les
comprèn, se sotmet i s’humilia. El mateix passa amb nosaltres: encara que no
sapiguem el sentit de les paraules, els dimonis que les senten es retiren amb
temor».22 Segons un altre apotegma, «Abba Abraham deia d’un monjo asceta
que era copista i no menjava pa. Un frare anà a demanar-li que li copiés un lli-
bre. L’ancià monjo, que tenia l’esperit ocupat en la contemplació, escriví ome-
tent frases i sense puntuació. El monjo agafant el llibre i volent puntuar-lo
s’adonà que mancaven paraules. Tot seguit digué a l’ancià: Abbà, manquen
frases». L’ancià li respongué: «Vés, practica abans el que hi ha escrit, després
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22. Les sentences des Pères du désert. Série des anonymes. N. 184. Trad. L. Regnault,
Solesmes-Bellefontaine 1985, p. 71. Aquestes Apophtegmata Patron són molt utilitzades darre-
rament per il·lustrar temes com el nostre, però aquest ús sovint es presta a mots equívocs en el
tema de la lectio divina. De fet els Apoftegmes dels Pares són sentències que reuneixen refle-
xions i anècdotes fruit de l’experiència espiritual en el desert. El nombre de les col·leccions, la
seva ràpida difusió a partir del segle iv, el seu continu enriquiment, la seva traducció primer en
llatí, copte i siríac, després en armeni i georgià i finalment en àrab, etiòpic i eslau, fa difícil
dibuixar-ne la genealogia. En tot cas, en l’ús d’aquestes anècdotes, dites i reflexions s’ha de tenir
en compte que no hi ha un pensament homogeni. Cf. J. C. Guy, Recherches sur la tradition
grecque des Apophtegmata Patrum, Bruxelles 1962; existeix una bona versió crítica portuguesa
de J. G. Freire, A versao latina por Pascasio de Dume das Apophtegmata Patrum, I-II, Coim-
bra 1971. Com a ambientació que porta al naixement d’aquests apophtegmes són prou útils tre-
balls com els de A. Guillaumont «La conception du désert chez les moins d’Egypte» Recher-
ches d’Histoire Religieuse 188 (1975) 3-21; S. Bonnet – B. Gouley, Les ermites, Paris 1980. 
vine que t’escriuré la resta».23 De nou apareix la funció simplement de suport
del llibre. 
La manca de llibres en el desert obliga a aprendre’s de memòria passatges
sencers de la Bíblia i aquest exercici és fonamental perquè proporciona als
monjos la matèria de la seva meditació. Però també és cert que hi ha apoteg-
mes que refusen aquesta manera d’aproximar-se el text bíblic, perquè la troben
insuficient i fins i tot errònia. És el que ve a dir el següent apotegma, que narra
com alguns monjos van a trobar un ancià i un d’ells li diu: «M’he après de
memòria l’Antic i el Nou Testament». L’ancià li respongué: «Has omplert
l’aire de paraules». El segon l’interrogà dient: «Jo he copiat amb la meva prò-
pia mà l’Antic i el Nou Testament». L’ancià li respongué: «Has omplert les
teves plaques de paper».24 En un altre apotegma llegim: «Un ancià digué: Els
profetes han escrit els llibres, després vingueren els pares que miraren de
posar-los en pràctica. Els qui vingueren després els aprengueren de memòria.
Finalment vingué la generació present que els ha copiat i els ha col·locat com a
cosa inútil en armaris».25
En canvi, els ancians conservaven la memòria d’un monjo que només pos-
seïa un evangeli i que el vengué per alimentar els pobres, dient aquesta paraula
memorable: «Fins i tot m’he venut la paraula que m’ordena: ven el que tens i
dóna-ho als pobres» (Mt 19,21).26 Francesc d’Assís farà el mateix segons el
Speculum Perfectionis: «Mentre Francesc habitava a Santa Maria de la Por-
ciuncula, una dona pobra i anciana, que tenia dos fills a l’Orde, hi anà per
demanar almoina al beat Francesc. A l’instant el Sant digué a fra Pere Catani,
aleshores ministre general: “Podem trobar alguna cosa per oferir a la nostra
mare”. Acostumava dir que la mare d’un frare era mare seva i de tots els frares.
Li va respondre Pere: “A casa no hi ha res per poder-li donar perquè ella vol-
dria una almoina per poder-se alimentar. A l’església tenim només un Nou Tes-
tament en el qual fem les lectures a matines”. En aquell temps no hi havia bre-
viaris ni gaires salteris. Francesc afegí: “Aleshores dóna a la nostra mare el
Nou Testament perquè el pugui vendre i així subvenir a les seves necessitats.
Estic convençut que aquest gest plaurà a Déu i a la benaurada Verge més que
no pas que en fem lectures. I els el donà. Es podria dir i escriure allò que es lle-
geix de Job: La compassió sortí del ventre matern i cresqué amb ell. I a nosal-
tres, que hem viscut amb ell, ens resultaria llarg i difícil escriure i narrar no
solament les coses sobre el seu amor i la seva bondat envers els frares i els
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23. Les Apophtegmes des Pères du désert. Série alphabétique. Abraham 3, traduction J. C.
Guy, Bellefontaine, 1968, 62. 
24. Les Apophtegmes des Pères, 129. 
25. Les Apophtegmes des Pères, 87.
26. Les Apophtegmes des Pères, 130.
pobres que sentírem narrar dels altres, sinó també aquelles que hem vist amb
els nostres propis ulls”», (Speculum perfectionis 58, 1724, en Fonti Francesca-
ne, Assisi 1978, p. 1343). 
Posseir un còdex o conèixer els textos bíblics no té, doncs, sentit si no va
acompanyat de la Paraula viva. La distinció hermenèutica entre la lletra i
l’esperit,27 suposa la distinció entre paraula morta i paraula viva, és a dir,
paraula viscuda. La lectio no significa passar mitja hora cada dia llegint la
Bíblia, sinó viure segons l’orientació de la Paraula Bíblica, redonar vida a cada
paraula. 
La lectio dels Pares del desert està ben lluny, a les antípodes, de la lectura
de la Bíblia de l’Edat Mitjana, principalment dels segles xii-xiii. Sovint en
aquests segles la Bíblia esdevé el gran codi de totes les heretgies, l’alfa i
l’omega de tots els moviments que entren en conflicte amb Roma i amb les
respectives Esglésies locals. Sovint a la base d’aquests moviments hi ha una
fidelitat sense escletxa a la lletra del text bíblic; hom es deixa arrossegar per la
temptació de cercar la força en una absolutització del text bíblic en si mateix:
la lectura literal esdevé literalista.28
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27. Té present aquesta distinció el franciscanista caputxí Optatus van Assesldonk quan titula
els dos volums de les seves Opera Omnia. La lettera e lo spirito, I, Roma 1985-1986 i en les
pàgines 11-28 d’aquest primer volum desenvolupa el tema: «Francesco, schiavo della lettera?
Letteralista evangelico? Il primato dello spirito sulla lettera». Optatus van Asseldonk ho recalca
continuament: «Per Francesco, la lettera rimane come lo strumento per vivere lo spirito, come
incamazione di questo spirito» (14). 
28. A propòsit d’aquest tema em sembla que puc repetir el que jo mateix havia escrit alguns
anys enrera: «I cristiani sempre sono stati d’accordo sulla necessità di essere fedeli alla Parola,
ma si son divisi drammaticamente nel passare all’applicazione pratica. Se la fedeltà fosse identi-
ca all’applicazione letterale della Bibbia il cristianesimo non sarebbe altro che un’eresia ebraica
e il francescanesimo una setta cristiana. Soltanto tenendo conto di ciò si può salvare analoga-
mente il sine glossa con cui Francesco vuole che siano osservati la Regola e il Testamento. Il
problema di un tale legame con la lettera della legge in uno spirito così libero come quello di
Francesco rimane aperto. L’Idiota d’Assisi cerca di ovviare alle necessità delle interpretazioni e
delle glosse (proprio con il Testamento, non con una nuova regola) con la testimonianza della
vita. Simile testimonianza doveva permettere ai frati di evitare il ricorso al giurista interprete.
Non ritengo accettabile l’opinione che spiega il sine glossa come dovuto alla semplicità di Fran-
cesco, incapace di rendersi conto che non tutto era chiaro nella Regola. In questo senso mi sem-
bra semplicistica la spiegazione di K. Esser, Das Testament des heiligen Franziskus von Assisi.
Eine Untersuchung über seine Echtheit uns seine Bedeutung, Münster i. W. 1949, 176-177.
Francesco vuole piuttosto che la “glossa della vita” sostituisca la “glossa dei giuristi”: ciò che lui
cerca è un’esperienza esistenziale dell’ideale, non vuole le astrazioni delle interpretazioni giuri-
diche. Con la “glossa della vita” Francesco vuol dimostrare che il suo ideale è realizzabile, a
patto, però, di trascendere la norma giuridica, non di negarla, assumendo lo spirito come coeffi-
ciente dell’edificazione personale. Francesco applica questa ermeneutica “letterale esistenziale”
alla lettura dei testi biblici, come si vede in modo speciale nella Regola non bollata del 1221», F.
Raurell, «La Bibbia nella visione sponsale della Legenda Sanctae Clarae Virginis», en Dia-
loghi con Chiara d’Assisi, 1995, 74-75. 
Un Evangeli sine glossa és paradoxalment l’eterna il·lusió de tots els glos-
sadors de l’Evangeli, que volen sine glossa, però que, de fet, augmenta el nom-
bre dels glossadors. Per això el sine glossa té tot una fisonomia: no està lligat a
un text, sinó a una persona, Crist. 
La presència extensa i intensa de la cultura bíblica en temps de Francesc
d’Assís venia ja de l’Alta Edat Mitjana. En aquell temps es creia que només
amb la Bíblia es podia explicar el món còsmic i el món històric, es creia que
només amb la Bíblia es podien resoldre els problemes. En una visió superficial
podria semblar un aspecte positiu del fenòmen, però una anàlisi més profunda
en manifesta immediatament l’aspecte negatiu: el bagatge cultural d’Occident
havia quedat massa limitat a la Bíblia i als seus expositors. La cultura occiden-
tal caminava amb la Bíblia i es nodria d’aquesta no com a resultat d’una elec-
ció, sinó a causa d’una desafortunada evolució que havia esborrat les petges de
la cultura antiga. L’Occident no estava en condicions d’escollir entre filosofia i
revelació: la revelació és vista com l’origen de tot, a la Bíblia se li demana que
esdevingui la gran tutòlega. La Bíblia està present no només en la predicació,
en la litúrgia, en les regles claustrals i en els costums dels ordes religiosos, sinó
també en el dret canònic i civil, en els discursos polítics, en l’art, en la música,
en la pintura, en l’escultura, en la literatura. Certament que aquest protagonis-
me de la Bíblia, sobretot en l’Alta Edat Mitjana, neix de la seva incomparable
riquesa, però també de la gran pobresa cultural del temps. La cosa comença a
canviar quan apareix l’exegesi teològica en el segle xiii, que pren el lloc de
l’exegesi edificativa dels segles viii-xii. 
La lectio divina segueix un itinerari llarg i diferenciat: des dels Pares del
desert, passant per la lectura monàstica a la lectura plural dels nostres dies. La
lectio que feia un lector com Francesc d’Assís passa de l’acollir en si les parau-
les del text, de l’acollir les verba, a acollir el Verb, el Verbum mateix i fer una
sola cosa amb ell. 
5. Conclusió
En acabar aquestes ratlles ens adonem que la presentació que el Sínode de
la Paraula fa de la lectio divina és excessivament simplista i, per tant, ambigua.
No s’acaba de veure quin model concret de lectura, quina metodologia propo-
sen els fautors de la lectio divina com aproximació generalitzada del text
bíblic.
La presentació de la lectio divina ens ha portat força lluny de les qüestions
habituals sobre les diferents maneres de lectura de la lectio divina tradicional:
es basa en una estructura exegètica que és l’exegesi patrística i medieval dels
quatre sentits de l’Escriptura, però aplicant-la d’una manera molt més elàstica
del que se sol fer quan només es vol explicar el text bíblic. 
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La lectio divina més que un mètode de lectura de la Bíblia és posar les con-
dicions de recepció del que reporta la Bíblia. Hom té un únic principi her-
menèutic, rebut de la tradició cristiana i de la tradició monàstica per a la seva
actuació concreta, en el qual cada element troba el seu lloc i juga amb tots els
altres. L’Escriptura és un d’aquests elements, certament el més important, però
no l’exclusiu. Si avui hi ha problemes en relació amb la lectio divina és perquè
se n’ha restringit abusivament el significat per fer-ne una lectura alternativa a
la lectura científica. Si la lectio divina, com a Escriptura viscuda se situa en un
altre pla que l’exegesi moderna, encara està més lluny d’una espiritualitat eva-
nescent i tallada fora del món i de la història. 
Frederic RAURELL
Cardenal Vives i Tutó, 16
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Summary
The article focuses on the problems of lectio divina. The method of this reading can
be a chance for those Christians who have little or not exposure to academic biblical
studies and whose acquitance with the Bible is limitted mostly to the readings at church
on sunday. It is necessary to seek a principled way moving from Scripture to its contem-
porary understanding and application by the prayer and worship. The article stresses
the principle: Beyond the Bible, but not without the Bible. Lectio divina’s theology goal in
reading the Bible is to hear God’s word in dayly life. To achieve this goal, the Bible must
be read with one eye focused on life and the other on the Bible. To understand the his-
tory that life, as well as the Bible narrates, it is beneficial to consider both elements from
the monastical, economic, social and religious perspectives. A rule, Bible study is
embedded in prayer and worship. It involves speaking about, but also involvement with
the texts.
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